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壹、緒論 
     
人死化鬼，表現的就是人類對死亡的反思，以及試圖超越生死大限的設想。傳統觀
念認為人類的靈魂，分為魂和魄兩個部份。魂屬陽而魄屬陰。《春秋左傳》〈昭公七年〉
載：「人生始化曰魄，既生魄，陽曰魂。」《說文解字》謂：「魂，陽氣也」，「魄，陰神
也」。魂在夢中、甚至生病時也可「出遊」，而魄則附於形軀。《禮記》〈郊特牲〉：「魂氣
歸于天。形魄歸于地。」人死後魂魄分離，魂亦可離開形軀，獨立存在並化為鬼。（1）鬼
的觀念便是對死亡的一種反思及安慰──死亡並非灰飛煙滅，人仍可以鬼魂的方式，「存
在」於他界（other world），或因報仇等原因，以中陰身遊走於人世；這種擺脫死亡大限
的觀念，對生人而言，便能產生一種安慰作用。（2） 
人死有知並能化鬼，而非一切俱滅，就如仙話中人類成仙，神話裏人死化鳥、化草、
化林一樣，都能在一定程度上，「淡化」伴隨死亡而產生的焦慮。《山海經》中，兩則帝
女神話：女娃死後變形為鳥（〈北山經〉）、帝女亡而化為　草（〈中山經〉），還有夸父死
後，手杖化為鄧林（桃林）（〈海外北經〉）。甚至女媧之腸，也可分化為十位神人（〈大
荒西經〉）。這四則變形神話中，兩位帝女、夸父、女媧死後，並非煙滅，而是以禽鳥、
植物及神人的方式，繼續存於世上，便表現了人類希冀擺脫死亡威脅的欲求。這與人死
化鬼的心理有相類之處，鬼魂在形軀死亡後，繼續「存在」，亦可被視為超越死亡大限
的一種寄託。（3）唐代的人鬼婚戀中，便以招魂、人鬼交感和相信幽界的存在，表現了時
人對死亡──這個人生重要關隘的種種思考。 
 
貳、招魂 
 
一、靈魂不滅與招魂 
招魂的基礎信念，乃相信人死而魂不滅。泰勒（E. B. Taylor）《原始文化》一書，指
出原始人相信靈魂不滅。疾病、死亡乃因靈魂拋棄肉體所致（4）；彝族人亦相信靈魂不會
隨身體死亡而死亡。此外，從祖先祭祀，也可見證靈魂不滅的信念：祖先雖已亡逝，透
過祭祀仍可與後世子孫「溝通」，並得享祭品以豐他界衣食。除祖先崇拜外，佛教所言
的六道輪迴──靈魂的轉世托生，亦是以靈魂不滅作為核心的。（5）唐朝人鬼婚戀中〈許
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至雍〉（出自【佚名】《靈異記》見《太平廣記》卷二百八十三）和〈韋氏子〉（出自高
彥休《闕史》見《太平廣記》卷三百五十一）（6）兩篇中，都出現招魂以慰悼亡者的情節。
形亡魂離，而魂卻可招，可證身軀雖朽，靈魂卻是不會消失的。 
招魂可分為招生魂及死魂兩種。招生魂一般作為治病之用，亦有利用勾生魂致淫之
例。水族、苗族和彝族等，都有為重病或久病的人招魂的習俗。（7）《聊齋誌異》〈阿寶〉
一文，孫子楚離魂痴戀阿寶，形軀「冥如醉」，「家人疑其失魂」，便透過巫師替他招魂。
（三會本卷二） （8）此外，《續子不語》中，則有招魂致淫之載。〈妖術二則〉第一則，
描述了學法茅山的士人，以巫術勾生人婦魂交媾之例。（卷十）如〈妖術二則〉此等害
人及具侵犯性的巫術，便屬黑巫術的一種，與招魂歸體以治病，將巫術用作去病除邪之
良性動機的白巫術有所區別。（9） 
招魂除招生魂外，還有招死者之魂。一般招死魂，多用作招魂歸葬或招魂祭祖之用。
《魏書》卷四十五〈裴駿〉傳附〈裴宣〉傳便記載了裴宣上奏魏世宗（四九九～五一五
年在位），要求朝廷替陣亡將士「招魂復魄，祔祭先靈」。（10）此外，《通幽記》〈蕭遇〉一
篇，則記載了孝子蕭遇為尋母穴遷葬，請來方士「置壇」招魂。（《太平廣記》卷三百三
十八） （11） 
二、巫師 
〈許至雍〉和〈韋氏子〉中的主人公，都是基於悼亡的苦痛而招魂。前者招愛妻，
而後者則招寵妓之魂。兩篇小說中，均出現巫師──趙十四和任處士，作為人世與冥間
的中介，溝通陰陽，在招魂以悼亡的過程中，扮演不可缺少的重要角色。 
作為陰陽中介的巫師，起源甚早。《國語》〈楚語〉載楚昭王（公元前五一五～四八
九年在位）與觀射父論絕地天通：顓頊命重司天、黎司地，使天地「無相浸瀆」。（12）人
神分隔、絕地天通，職業巫師因而成為「必需品」──作為靈媒，溝通人神二界。在商
代或以前，巫師的地位相當高：《山海經》〈大荒西經〉載：十巫之首為巫咸。據《尚書》
〈君奭〉的記載，巫咸曾助商王治國。（13）此外，《尚書》和《史記》中，都有巫賢輔助
祖乙之載。《史記》〈殷本紀〉：「帝祖乙立，殷復興。巫賢任職。」可見巫賢也曾襄助商
王祖乙。周代以後，巫師的職能，逐漸被祝、宗、史等取代，因而導致地位下降（14）；在
後世僅專職驅鬼治病、扶乩降神。 
〈許至雍〉和〈韋氏子〉兩篇中的巫師──趙十四和任處士，都是陰陽二境的中介。
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主人公必需通過這兩位靈媒，才能與亡靈溝通及會面。兩篇小說中，以〈許至雍〉篇裏
的男巫趙十四，更形重要。這篇小說的篇首已出現陰靈許妻的聲音，唯許妻自言必需通
過巫師趙十四才能與夫相會。這位巫師不但法力高強，且門徒甚眾；衣飾裝扮也與世俗
相殊。篇中記述趙十四的門人「十餘輩，皆婦人裝」。巫師穿著婦女裙裾；半男半女的
衣飾，更突現其特殊的身份。此外，許妻指定趙十四為靈媒，甚至預言招魂所需之費─
─「三貫六百錢」。這些細節的描述，更見趙十四不可被別的巫師取代之位。而趙十四
施招魂巫術後，亦是通過他才能將許妻亡魂，由庭園引入堂中與其夫及家人相見。至於
〈韋氏子〉中的任處士，亦在施法後，招來韋氏子寵妓亡魂，與韋氏子相會。（15）許妻預
言趙十四襄助的必要性，以及任處士在完成招魂過程後分文不受，都強調了招魂事件的
「可信性」，並突顯在招魂程序中巫師作為靈媒，可與靈界溝通的重要位置。 
三、招魂儀式 
〈韋氏子〉和〈許至雍〉中的巫師──任處士和趙十四所施展的招魂巫術，各有不
同。任處士仿古之「復禮」並採傳統「燃燭佈帷」之法；趙十四則以巫舞通靈，感召亡
魂。（16） 
（一）「復禮」之變奏與「燃燭置帷」 
〈韋氏子〉一文，任處士以長嘆及用衣招魂的儀式，與先秦「復禮」相類。「復
禮」乃古代喪禮的儀式之一。（17）周代士族、貴族死後，需舉行「復禮」：由招魂
者在屋頂，執死者之衣三呼其名，再以招魂之服覆蓋在死者身上。「復禮」在秦漢
以後雖被淘汰，但後世的招魂巫術卻在「復禮」的基礎上發展起來。（18） 
〈韋氏子〉中巫師用以招魂的，乃韋氏子妓的隨身物──金縷裙：「任忽長
嘆，持裙面幃而招，如是者三。」任處士一面長嘆，一面揮衣相招的手法，與「復
禮」中「呼號揮衣」的程序，十分相近。《儀禮》〈士喪禮〉載招魂者：「左何之，
報領于帶」。復者（招魂者）將亡者的衣裳搭在左肩，並將領子插在自己的衣帶
下，以防脫落，然後登上屋頂，向北方三呼其名：「某復」。（《儀禮》〈士喪禮〉）
此外，復者需手持亡者的衣裳相招。招魂的規定動作為：「左執領，右執要，招
而左。」（《儀禮》〈既夕禮〉） （19）任處士以衣招魂，便近似「復禮」的揮衣招魂
程序。 
任處士以韋氏子妓的金縷裙招魂，在巫術而言，乃依據接觸巫術的原理。接
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觸巫術，據《金枝》一書的解釋，就是事物一旦互相接觸過，便保留某種連繫，
因而能產生交感。如相信燒毀仇人的衣服可將其置諸死地，以及敲打賊人之衣，
能令其致傷或病倒。這些例子，都是應用了接觸巫術的原理。（20）亡妓的金縷裙，
乃其隨身之物。妓雖死，但人與物因曾經接觸，而保留著某種聯繫，能產生交感；
故任處士以衣招魂時，便能感召靈體，並招來亡妓之魂。 
〈韋氏子〉一篇，任處士除了用類似「復禮」的手法以衣招魂外，更採用傳
統「燃燭置帷」之法。巫師首先「舒幃于室」，再「燃蠟炬於香前」。被招來的韋
氏子妓之魂，便在帷中隱隱約約地出現，當蠟燭燃盡，亡妓之靈亦同時消失。這
種「燃燭施帷」之法，乃李少翁所施之術。他為漢武帝（公元前一四一～八七年
在位）招李夫人之魂時，便採取此術。《搜神記》卷二〈李少翁〉一文載，少翁施
法後，招來李夫人之亡靈在帷帳中出現。（21）此外，南朝宋孝武帝（四五三～四六
四年在位），為愛妃殷淑儀招魂，亡妃「形如平生」之魂亦是在帷帳中現身的。（《南
史》卷十一〈宣貴妃〉）這種「燃燭置帷」的招魂法，由於亡靈只在帷中隱約出現，
不易辨其真偽。（22）〈韋氏子〉一文中，亡妓在帷內現身。當韋氏子突然撲向帷帳
「欻欲逼之」，便一切俱渺──燭與人皆「紛然而滅」。這種可望不可即的招魂術，
便營造真假難辨的情況，增添招魂的神秘性。 
（二）巫舞與音樂 
〈韋氏子〉中任處士施「置帷燃燭」法；〈許至雍〉一文，巫師則採用巫舞通
靈的手段來招魂。趙十四在檐外結壇：「致酒脯。呼嘯舞拜。彈胡琴。」巫舞和音
樂是巫師與鬼靈溝通的媒界。《說文解字》中說「巫」是「以舞降神者也。」「以
舞降神」正是巫師的職能；常任俠說：「巫即因擅舞而得名」。巫舞的基本舞步為
「禹步」。相傳「禹步」乃由夏禹所創，本指跛步，傳禹治水辛苦，身病偏枯，足
行艱難，故作跛步。後世巫師仿效這種步態，名為「禹步」。葛洪（二八四～三六
四）說：「凡作天下百術，皆宜知禹步。」《抱朴子》〈登涉〉篇論奇門遁甲術時，
便詳細紀錄了整套「禹步」之法。「禹步」舞法共有七個步點，正好組成一個北斗
星座，故「禹步」又稱為「步罡北斗」。（23） 
「禹步」為基本的巫舞步法；巫舞則為降神、娛神之巫技。王國維說：「古代
之巫，實以歌舞為職，以樂神人者也。」（《宋元戲曲史》） 除娛神外，巫舞亦用
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於祠神及驅疫趕鬼；「儺」和「雩」便是古之巫舞。「儺」乃驅逐妖邪之儀式。古
代儺儀陣容強大：儀式的主角為方相，另有「侲子」。據《周禮》〈夏官〉載，方
相「蒙熊皮」，乃是巫的化身，而「侲子」即少齡黃門子弟組成的舞隊。《後漢書》
〈禮儀志〉所載的儺儀，除了方相外，還有為數一百二十人的「侲子」舞隊。另
有「方相舞」、「十二獸舞」；陣容強大。此外，「雩」則為古代求雨的祭典，約起
於殷商，盛行於周代。成湯桑林禱雨，就是求雨之祭。（李善注《文選》〈思玄賦〉）
至後世則發展為專用於求雨女巫所跳的舞蹈──「雩」。（24）從「儺」和「雩」，可
見巫舞在驅鬼、禱神中的重要性。 
〈許至雍〉中巫師趙十四，便是以巫舞通靈。巫師通過巫舞、狂舞，達至迷
狂狀態以通神；巫舞便是巫師與他界溝通時，傳遞信息的外在符號。（25）進入迷狂
舞拜狀態的巫師，就以異於常態，表現與鬼神溝通的通靈情況，以取信於受眾。
男巫趙十四便以巫舞的肢體動作、「呼嘯」，以及胡琴的聲音和音樂，打動陰魂，
與靈界溝通，招來許至雍亡妻之魂。〈韋氏子〉和〈許至雍〉兩篇，任處士和趙十
四，便是以「復禮」之變奏──執衣長嘆的接觸巫術、「燃燭施帷」，以及巫舞通
靈的手段，與靈界溝通，達到招魂的目的。 
四、假象的「真實性」與感情補償 
〈許至雍〉和〈韋氏子〉二篇，主人公為悼亡而招魂。兩篇小說同樣強調招魂的真
實性。其實，招魂可被視為面對生關死劫的主人公感情上的補償。 
〈許至雍〉比〈韋氏子〉更能營造假象的「真實性」。〈韋氏子〉中，亡妓在帷中出
現，只露形相及輔以有限度的動作：韋氏子「或與之言」，亡靈「頷首而已」。至於〈許
至雍〉一文，許妻之亡靈，不但具形相、能言談，亦能飲食及哭泣；因而更具「真實感」。
許妻與許至雍「閒話家常」的內容是「因問兒女及親舊閭里等事」；這些日常瑣事，卻
能證明被招來之魂並非「作假」，確為許妻。此外，亡靈亦居然能夠飲食，「喝掉」一碗
漿水粥：「向口如食。收之。復如故。」最為出人意表的，就是許妻為許至雍留下淚痕
衣服一幕。許妻「以汗衫蔽其面。大哭。」「許生取汗衫視之。淚痕皆血也。」亡靈的
眼淚竟然化為血痕；「泣血」不但令讀者觸目驚心，更揭示了許妻內心的極度悲愴。若
不是愁苦到了極限，又何來異乎尋常的眼淚化血──「泣血」事件？「泣血」之衣，亦
是亡靈曾經降臨的一個「明證」。 
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〈許至雍〉和〈韋氏子〉兩篇所強調的招魂之「真實性」，目的就是在心理上彌補
驟失愛侶的主人公之悲痛。朱光潛（一八九七～一九八六）說：「凡是文藝都是一種『彌
補』，實際生活上有缺陷於是在想像中求彌補。」（26）《子不語》卷九〈江軼林〉一文，江
軼林與妻彭氏本來「情好甚篤」，但彭氏卻遽然離世。江軼林喪妻之痛，便藉亡妻回煞
夜，「解衣就寢，歡好無異生前」的夫妻情再聚中，得到舒緩、獲得補償。 
〈韋氏子〉和〈許至雍〉兩篇中的招魂，對主人公而言，就是補償死別的莫大安慰。
（227）前篇悼亡妓，後者悼亡妻。兩篇的女主人公，都因早逝而留下強烈的遺憾。韋氏子
妓是位才妓，能隨筆改正杜詩抄本之錯謬。妓亡之後，韋氏子亦神氣俱喪，「甚為羸瘠」。
主人公甚至「棄事而寐。意其夢見」。由韋氏子希冀與亡妓在夢中相遇，可見悼亡之深。
〈韋氏子〉中早逝的為才妓，〈許至雍〉中早逝的則為亡妻。許至雍妻「儀容淡雅」，令
主人公思之不已：許至雍因喪妻而感嘆，甚至影響日常生活：「每風景閑夜。笙歌盡席。
未嘗不嘆泣悲嗟」。此外，由中秋夜許至雍在「庭前撫琴玩月」，佳節悼懷亡人的事件中，
亦證主人公對亡妻的深情。招魂就能安撫兩位男主人公，因失去至愛而產生的焦慮及痛
楚。〈韋氏子〉和〈許至雍〉篇中的男主人公，通過巫師任處士和趙十四，施展仿古「復
禮」和巫舞等招魂巫術，招來亡妓、亡妻之魂，不但表現了對亡靈不捨之情，更撫慰了
在世者──韋氏子和許至雍因死別而受創的心神。畢竟，從他界中招來亡靈，雖然只能
短聚，甚至如〈韋氏子〉中，只能相看淚眼，不能交談、不能近距離接觸；但人死之後，
仍能透過招魂，從冥界被「召喚」到人世，而不是灰飛煙滅般的滅絕，便能為深受悼亡
困擾的在生者，帶來一絲慰藉。 
 
參、人鬼交感──再醮與續弦 
 
一、感應 
招魂乃企圖衝破陰、陽分隔之手段；人鬼交感，亦強調超越現世與他界之限制。人
鬼殊途，理論上不易溝通；但涉及強烈的感情訴求如配偶再婚時，便不難發生超越陰陽
之隔的感應。感應是指人與他界的互動關係：《說文解字》所言「感」乃「動人心也」，
而「應」則為「當也」；「感」是發動而「應」乃回報（十篇下）。《莊子》〈漁父〉言：「同
類相從，同聲相應」；《淮南子》〈天文訓〉說：「物類相動，本標相應」。氣類相同，兩
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物雖相距遙遠，仍能感應相通。（28）天人感應便是感應的一種。由於「君權神授」思想的
影響，人格化的天是會對人間帝王的作為有所回應的。《後漢書》〈孝明帝紀〉載東漢孝
明帝（五七～七五年在位）永平十三年（七○）十月發生日食，不但「三公免冠自劾」，
帝王亦言：「災異屢見，咎在朕躬」。不但帝王要為異象罪己；人世動亂亦與天文異變有
關連。《史記》〈天官書〉、《漢書》〈天文志〉統計春秋二百四十二年間，日食共三十六
次，「彗星三見」等異象，而「周室微弱、上下交怨」，並社稷不保。（29） 
除帝王外，天人感應亦擴及平民，如孝感動天便是感應之例。中國人重視孝道，《孝
經》〈聖治章〉載：「人之行莫大於孝。」《搜神記》中便有不少至孝感神的故事：董永
賣身葬父，感動上蒼、派來織女代為織縑，替主人公償清債務。（卷一）王祥、楚僚至
孝，為療母疾，竟在隆冬剖冰、臥冰，而求得鮮活鯉魚。（卷十一）此外，郭巨、劉殷
事親至孝，竟獲天賜黃金和粟糧，用以養親。（卷十一）董永、王祥、楚僚、郭巨和劉
殷等事親事迹，都是孝感動天的故事。（30） 
感應可以說不單指天人感應，而是擴展至整個神靈世界（神、仙、鬼、佛等） 與
整個人間社會；人鬼感應就是其一。人鬼交感往往見諸愛情或親情類、涉及強烈感情交
流的故事中。〈王道平〉一文中，主人公「三呼女名，繞墓悲苦」，便「喚醒」已死的女
主人公父喻。（《搜神記》卷十五）此外，王乙哭墳，情人的亡靈竟被感召「從殯宮中出」。
（出自《廣異記》見《太平廣記》卷三三四）除愛情類的交感外，親情亦是具強烈交感
性的故事類別。〈幽州衙將〉一則，五子在亡母墓前哭訴被「悍妬狼（狠）戾」的後母
「日鞭捶之」的苦況，亦令亡母由冢中出，並為五子抱不平。（李公佐撰，出自陳翰《本
事詩》見《太平廣記》卷三百三十）除以上所述愛情和親情類的人鬼交感外，唐代人鬼
婚戀小說中，亦有因人世配偶再婚，鬼靈受到感應的故事。〈廬江馮媼〉（李公佐撰，出
自陳翰《異聞集》見《太平廣記》卷三四三）和〈李佐文〉（出自薛用弱《集異記》見
《太平廣記》卷三四七）便是屬於這類篇章。（31） 
二、鬼夜哭 
〈廬江馮媼〉和〈李佐文〉中的兩位主人公──董江妻和叟，都對陽世配偶的再婚，
有所感應。情動陰陽，在世的丈夫與遺孀之婚事，居然「驚動」鬼界，可見夫妻情交感
的強烈。 
人鬼婚戀故事中，有不少涉及跨越陰陽二界，由再婚事件引發的鬼妒故事。《幽明
唐代人鬼婚戀中的死亡反思─招魂、交感和幽界三類小說 
 
 9
錄》〈呂順〉亡妻，因丈夫續弦娶其從妹而生妒，不但「來就同寢」，現身向丈夫求歡，
更醋意大發，責備其從妹：「天下男子復何限。汝乃與我共一壻。」最後鬼魂作祟，終
令丈夫與從妹俱亡。（《太平廣記》卷三百二十二）由情生妒──這種負面情緒，便常帶
侵略性。〈楊思溫燕山逢故人〉一文，貞烈拒姦而殉節的鄭意娘，憂慮丈夫「風流性格」，
「倘若再娶，必不我顧」；其夫亦立下「終身不娶，以報賢妻之德」的契約。唯夫壻韓
思厚毀約，續娶劉金壇，並棄意娘骸骨於揚子江，便觸發意娘懲罰性的婚妒，將劉金壇
和韓思厚共沉殁江中。（《喻世明言》卷二十四）（32）由〈呂順〉和〈楊思溫燕山逢故人〉
二則，可見由婚妒引發的鬼妒故事，往往伴隨以攻擊性行為。 
〈廬江馮媼〉和〈李佐文〉兩篇，與上述因配偶再婚，而引發嫉忌的鬼妒故事不同
之處在於：董江妻和叟所表現的是悲多於妒的哀情，因而也沒有〈呂順〉和〈楊思溫燕
山逢故人〉中攻擊陽世配偶的報復性行為。這兩篇鬼夜哭故事（女鬼在篇中徹夜悲啼），
具備一個時間安排上的共通點，便是兩個鬼靈都是在配偶再婚前夕，在幽界中受到感應
而悲傷愁苦，因而更具逼迫感──二鬼均在「舊人哭」和「新人笑」的即將交替期間，
迸發強烈的情緒反應。 
〈廬江馮媼〉中的董江妻，因夫續弦而終夜悲哭，是名副其實的鬼夜哭：「倚門悲
泣」、「女久乃止泣」、「女復泣」、「不勝嗚咽」和「女泣至曉」。女鬼夜哭，不單哭夫之
再婚，更為本身徹底失去董江妻的身份而哭：董妻已亡之公婆，與亡媳立場不同──嗣
子再娶，可延生更多子嗣，因而向鬼媳索回「筐筥刀尺」等物「以授新人」。「筐」乃盛
物竹器，「刀尺」則為裁剪器具；這些物品雖非貴重，卻是掌家政、執縫紉等代表中饋
職務的身份象徵物，具備特殊意義。董江亡妻就為了在名份上和實際上，真正失去董江
妻身份而徹晚作鬼夜哭。 
〈李佐文〉一篇，作鬼夜哭的亦為女鬼──王婦之亡女。鬼女對母親之再婚，表現
了崩潰性的悲啼：由「啼號甚痛」至「若抱沉恨」，及至歇斯底里的「怨咽驚號」。鬼女
年幼、不懂自控而感情盡露；其父鬼叟則對遺孀再嫁表現沉痛及壓抑。當迷途客李佐文
詢問其女悲號之由時，「叟則低回他說」。由鬼叟迴避問題的態度，可見其內歛及抑制的
感情。此外，鬼叟亦安慰亡女：「事已如此。悲哭奈何。」由鬼叟之言，更見其無奈和
無力感。孀婦再婚，便會加入再嫁丈夫之宗族，對叟與亡女而言，是「真正」失去妻子
和母親。幽界亡魂，透過交感，對陽世配偶的再婚，表現了哀痛及無奈之情。董江妻和
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叟不帶侵略性的鬼夜哭和壓抑，就能引發讀者的哀憫及同情。 
三、再婚的兩難 
〈李佐文〉和〈廬江馮媼〉中，亡靈在泉下的鬼夜哭，在不同程度上影響了在世的
遺孀和夫君。〈李佐文〉中，王婦因李佐文這個有如靈媒般的角色，作為陰陽二界的橋
樑，陳述亡夫之悲情後，深受感動「淚如綆縻」，並打消再嫁之念：「因棄生業」，剪髮
於佛寺，守節以終。 
王婦因泉下人之悲慟而放棄再婚之念，就與本篇的傳承作〈謝邈之〉如出一轍。（《錄
異傳》）（33）〈謝邈之〉一文，女子聞泉下夫與兒為己之再嫁悲啼後，亦「哽咽」及決定「不
復嫁」。（《太平廣記》卷三百一十八）〈李佐文〉中的王婦得悉亡女與亡夫的感應後，亦
毅然出家守貞，放棄再醮之念。 
王婦打消再婚之念，其因有二：一為王婦再婚乃出於經濟上的逼迫，再嫁並非本願。
二為王婦對亡夫尚有餘情—從王婦在再嫁前夕，往亡夫塋前辭墓「告訣」，可見婦人並
非無情。其實，如王婦的處境，逼於貧困而再醮，乃寡婦再婚的最大原因。唐代婦女再
嫁之由，主要是由於丈夫早逝或婦人年青而無可依靠，因而再醮。（34）其中以因為夫死，
失去經濟支柱而再醮的例子佔大比例。《唐代墓志彙編》載：元和一三九〈趙氏夫人墓
志〉，趙氏夫君早逝，遺下幼小「兒女九人」；趙氏逼於貧困而再婚。此外，會昌○三五
〈彭城劉夫人墓志〉亦載劉氏因夫逝世，「家復食貧」而再醮。（35）由以上墓志銘之例，
可見經濟乃是寡婦他適之主因。 
〈李佐文〉中的王婦，就是逼於衣食而再醮。王婦本欲「守制嫠居」，卻為生活所
逼：「官不免稅。孤窮無托。遂意再行。」唐初行租庸調制，施授田徵租之法。至唐德
宗（七七九～八○五年在位）時則頒兩稅法，只徵租而不授田。租庸調制免課例頗寬：
鰥、寡、孤、獨、部曲、客女、奴婢也不在課稅之列。篇中王婦的寡婦和傭工身份，若
依舊制當不在課稅之列。唯是篇乃開成（八三六～八四○）年間──唐文宗（八二七～
八四○年在位）時之作，查當時已實施兩稅法。兩稅法之施行；除徵收兩稅外，尚有青
苗稅、義倉稅等，可說是稅上加稅，百姓則受重稅交壓之苦。依文中所載，在當世的法
令下，王婦雖然孀居，仍要課稅；婦人逼於生計，只好選擇再醮他適。（36）由於王婦再醮，
乃基於經濟所逼，加上對亡夫尚念舊情；當王婦面對亡夫的感應及再醮的兩難決定時，
便以情為依歸，誓死不悖守節之義。亡靈的感應，便在寡婦守貞與他適的抉擇中，佔主
唐代人鬼婚戀中的死亡反思─招魂、交感和幽界三類小說 
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導性影響。 
至於〈廬江馮媼〉一文，董江亦如王婦一樣，面對亡妻之感應與續弦的抉擇。但董
江與王婦不同，王婦深信「傳訊者」— 李佐文，從幽界帶來有關亡夫與亡女的訊息；
而董江則對「傳訊者」— 馮媼所言有關亡妻作鬼夜哭之事存疑：「董以妖妄罪之。令部
者迫逐媼去。」由於董江視馮媼之言為妖言，因而並沒有王婦的內心掙扎，並依舊進行
續弦計劃—「竟就婚焉」。〈李佐文〉和〈廬江馮媼〉同為人鬼交感之作，前者的亡靈左
右了遺孀他適的抉擇，後者則改變不了在世夫君再娶的意志。兩篇作品中男女主人公之
迥異抉擇，其實亦透露了兩性間對再婚問題的微妙差別。 
四、雙重的貞節標準 
〈李佐文〉和〈廬江馮媼〉中，王婦與董江對再婚採取不同的態度。前者逼於生計、
非自願地他適；並因亡靈交感的介入而折節守貞。至於董江，其續弦之決心，似從未有
過動搖。從現實而言，傳統以來對兩性在貞節方面的要求，由來都存在著雙重的準則，
即哈拉（Hara）所言雙重的貞節標準。班昭《女誡》〈專心〉第五載：「夫有再娶之義，
婦無二適之文。」（37）男子再娶是被普遍接受的，而婦人他適，雖未與法律相抵，唯傳統
的道德律卻鼓勵守節。 
唐朝雖然是風氣較開放的時代，但一般婦女則仍尚守節。唐代公主總計二百一十
人，其中二嫁、三嫁者不乏人；淫亂者亦不少。唐太宗（六二六～六四九年在位） 女
合蒲公主（六五三年卒）便先後與僧辨機、智勗、惠弘、李晃淫亂。唐肅宗（七六二～
七七九年在位） 女郜國公主（七九○年卒），不但三嫁，更與李萬、蕭鼎、韋惲、李昇
有私。（《新唐書》〈諸帝公主〉傳）（38）公主之淫亂行為，主要是由於唐宗室深受胡風影
響。《朱子語類》〈歷代類〉載：「唐源流出於夷狄，故閨門失禮事不以為異。」（39）唐代
豪族及上層婦女的貞操觀念可算是較為開放，但對庶民婦女而言，禮法和貞節觀念則仍
然重要。孟郊〈去婦〉詩：「一女事一夫，安可再移夫」。白居易〈婦人苦〉：「婦人一喪
夫，終身守孤孑」。（40）由這些詩句，可見當時對從一而終，一女事一夫及守節觀念的重
視。 
守節是歷來對婦女的道德要求，《禮記》〈郊特牲〉倡「夫死不嫁」。至於唐律，則
在不干涉再醮之中，列明一定的約束。《唐律疏議》〈戶婚律〉規定：「諸夫喪服除而欲
守志，非女之祖父母、父母而強嫁之者，徒一年」。由禁制非婦人之血緣親人強奪其守
淡江人文社會學刊【第二十二期】 
 
 12
節之志的規定來看，執政者仍是重視守節的。（41）至於《女論語》〈守節章〉則列明守節
為婦女的操守：若夫先逝，為妻者便要「守志堅心。保持家業」。（42）此外，在烈女、貞
女的故事中，更不難發現毀形守節之例。《元史》〈列女〉傳載周朮忽妻「爬毀其面」，
以守貞節。還有霍榮妻亦在夫死之後「引針刺面，墨漬之」、「誓死不貳」。《南村輟耕錄》
中，〈楊貞婦〉一文，則錄有王靜安「截髮自剄」誓守貞節的故事。（43）由《禮記》、唐戶
婚、《女論語》及歷朝的烈女故事，可見守節不但是對婦女的普遍要求，亦是被歌誦的
一種婦德。 
〈李佐文〉一篇中的王婦，便表現了為夫守節之義：主人公為生活所逼，本已作出
他適的決定。當亡夫所代表的守節要求介入時，便令王婦立時改變主意，放棄再醮之念，
由此可見守節仍是一般婦人所重視的操守。至於〈廬江馮溫〉一文中，董江則未因亡靈
夜哭的介入而改變再娶之念。馮媼和邑人代表群眾的道德壓力──他們對董江亡妻的處
境，「皆為感嘆」。唯董江不知是否不敢聽取、抑或是不願相信亡妻對其續弦悲啼的交感
故事，但以「妖妄」罪懲馮媼。董江雖面對群眾的道德壓力，仍能堅持其續弦安排，可
見在兩性的貞節要求上，存在著雙重的標準。一般民眾對男性續弦，遠較對寡婦再醮為
接受。畢竟，在宗法社會中，延嗣乃重要任務。鰥夫再婚，帶著延續香火的「使命」便
能得到一般性的認同。 
〈廬江馮媼〉和〈李佐文〉兩篇，都是由配偶再婚，所引發的人鬼交感的小說。〈李
佐文〉一文，亡靈在幽界所表現的悲淒，反過來卻在陽世制衡著遺孀的再醮決定。至於
〈廬江馮媼〉一篇，董江雖未因亡妻之交感而放棄續弦；亡妻為其再娶所承受的苦楚，
卻得到馮媼和邑人的同情。由此可見，陰陽二界是存在著交感關係的，而幽界亦往往對
陽世有著制衡的作用。 
 
肆、幽界 
 
一、民間信仰中的幽冥 
人鬼交感，見證情動陰陽；幽界小說則描繪人死歸冥的生活。唐代人鬼婚戀小說如
〈唐晅〉（出自陳劭《通幽記》見《太平廣記》卷三三二）、〈唐儉〉（出自李復言《續玄
怪錄》見《太平廣記》卷三二七）和〈李行修〉（出自溫畬《續定命錄》見《太平廣記》
唐代人鬼婚戀中的死亡反思─招魂、交感和幽界三類小說 
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卷一六○）三篇，都有關於幽冥中的人倫關係、泉下歲月及居所等描寫。這些仿照人世
構建的幽界，便與傳統民間信仰中的幽域有所不同。 
民間信仰中的冥府有幽都、泰山、華山和地獄等。《山海經》中已有幽都之載：「北
海之內，有山名曰幽都之山」。（〈海內經〉）「幽都」便是鬼魂歸宿之處。這個幽魂世界，
由地祇后土所管轄。（44）除幽都外，還有與人死歸山觀念有關的泰山幽府。李賢注《後漢
書》《方術列傳》〈許曼傳〉：「太山主人生死」。《博物志》卷一亦言泰山「主召人魂魄。」
（45）人死之後歸於泰山之下的蒿里；泰山神則操控著天下蒼生的生死，以及死後的審訊。
《搜神記》卷四〈胡母班〉中，胡母班亡父本在泰山「著械徒作」，因胡母班代泰山神
傳書有功，得免苦役，並晉升為社公。由此可見泰山神執掌鬼靈的賞罰、升黜。 
除東嶽岱宗主管生死外，西嶽華山亦有相類之職能。華山在唐代的地位發展至高
峰：《舊唐書》卷二十三〈禮儀〉志三載唐玄宗（七一二～七五六年在位）：「乙酉歲生，
以華岳當本命」，並在先天二年（七一三年）封華山嶽神為金天王。（46）《廣異記》〈王僴〉
和〈仇嘉福〉（《太平廣記》卷三百二）兩則同源故事，便講述了主人公在嶽廟目睹妻子
被審訊時：「繫頸於樹。以棒拷擊」的情況。可見華嶽府君與泰山神一樣主管生死大柄。
幽都、東嶽、西嶽都是「本土」的幽府；地獄則是隨佛教觀念而紮根民間的「外來」陰
界。（47）《幽明錄》和《冥祥記》都有〈趙泰〉故事，講述主人公入冥遊地獄，所見到的
種種如「炎鑪巨鑊，焚煮罪人」等刑罰。（見《太平廣記》卷一百九、三百七十七）唐
以後的民間信仰，以佛教地獄和酆都地獄作為冥府的觀念便成為主導，甚至賽過幽都、
泰山和華山。（48） 
二、仿如人世的幽冥 
唐代人鬼婚戀中的幽界，有別於上述所論的幽都、泰山、華山和地獄。這類小說中
的幽界，就仿如人世一般。〈唐晅〉、〈唐儉〉和〈李行修〉三篇所展示的陰幽世界，重
視宗族；居所也仿似陽世。 
中野美代子認為中國人「討厭虛構，崇尚事實」。（49）因而往往喜歡將非現實的存在
形態，導引到自己所認識的領域上去。幽冥世界，在倫理結構、社會組織各方面，很多
時都是人世的仿造。曹丕《列異傳》〈蔣濟兒〉一文，蔣濟「厚賞」孫阿，為亡兒謀得
錄事一職，見財通鬼神，陰曹亦染賄賂之風。此外，以強凌弱的生存原則，亦同陽間。
〈獨孤穆〉一篇中，隋末皇裔死後，受「兇鬼」所擾，唯有以身許獨孤穆以求遷葬，脫
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離惡勢力；由此可見陰間就如陽世的縮影。（50）（出自陳翰《異聞集》見《太平廣記》卷
三百四十二） 
（一）祖墳──宗族與饗祭 
〈唐晅〉和〈唐儉〉兩篇鬼婚小說，都呈現了重視宗族的觀念。〈唐晅〉一篇，
其妻死後，在幽界仍受制於父命，自言：「堂上欲奪兒志」，父親欲將她改嫁給北
庭都護侄鄭明遠。唐晅妻極力反抗，「誓志確然」，才令其父改變主意。由此可見
父權勢力，無論陰陽二界同樣不可規避。《搜神記》卷十六〈崔少府墓〉中，盧充
與崔少府女之冥婚，便由崔少府和盧充父──兩位父親所議定。 
除父權管治外，陰界的宗族觀念亦十分強大。女子出嫁從夫，一旦成婚便加
入男方的宗族（51），身亡後仍以依棲夫族為尚。〈唐晅〉中主人公問及其妻在冥中
居於何處，唐妻的答案是「在舅姑左右」（舅姑即公婆）；依夫族而居。此外，〈唐
儉〉一篇，薛良妻因夫為「貨師」，遠離家鄉；薛妻死後只能隨葬洛城。亡人對此
安排表示遺憾，「因為未能一歸侍舅姑」。薛良妻以能與身故的夫壻，同歸葬祖墳
「以祔先塋」為榮並感到雀躍。 
〈唐晅〉和〈唐儉〉中，亡人唐晅妻和薛良妻所反映的與夫族同居，或熱切
期待回歸夫族的情況，便表現了濃厚的注重家族紐帶的觀念。對宗族的重視，其
實亦反映在喪葬文化中。在原始社會裏，氏族生前聚居同一鄉村，死後也葬在同
一墓地──公共墓地。至西周春秋時期，由於宗法制度的影響而產生宗族墳墓─
─同族而葬。山東曲阜孔氏墓地孔林，便是勢力強大的宗族墓地。在宗族墓地觀
念影響下，後世對祖墳便十分重視。祖墳──家族墓地往往具有神聖意義。（52）《三
國志‧吳書》〈虞翻傳〉載虞翻：「在南十餘年，年七十卒，歸葬舊塋，妻子得還。」
虞翻生前在外多年，死後亦以歸葬先塋為尚。不少人生前最大的遺願，就是在死
後入葬祖墓。《晉書》〈羊祜傳〉載：羊祜死「求葬于先人墓次」。人鬼婚戀小說中，
主人公為求在祖墳下葬，甚至以鬼身相許：《諧鐸》〈鬼壻〉一文，邱淑未娶而亡
的鬼妻，以身相獻，為的便是以正妻名份，「依君先人墟墓耳」。（卷十一）（53）由此
可見入葬祖墓的重要性。就算客死異鄉如〈唐儉〉中的薛良及其妻，亦以能運柩
歸葬祖墳為要務。 
歸葬祖墳一方面反映了家族的觀念：希望死後能與家人共聚泉下，另一方面，
唐代人鬼婚戀中的死亡反思─招魂、交感和幽界三類小說 
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則涉及「實際」的饗祭問題。能入葬祖墳便能有得享香火的保證。《幽明錄》〈陳
素〉一則，陳素之子因為不是親生兒，由他來主持「祠祀」，因而令祖先不能得享
香火。（《太平廣記》卷三百一十九）由此可側見透過祭祖，先人是可以得享祭品
的。血親、有正式名份的夫妻之拜祭，令亡人得享香火──使幽界生活保持在一
定的水平。因此得入祖墳，得享香火，便變得十分重要；〈唐儉〉中的薛良妻便表
現了期望入葬祖墓的強烈意欲。 
（二）「受歲」與亡女撫育 
〈唐儉〉涉及對歸葬祖墳的期待；〈唐晅〉一文，則涉及陰、陽的時間差距和
早夭兒的撫育課題。是篇的主人公會亡妻時，發現亡女美娘竟能在冥中「成
長」，因而引發一個有趣的問題，便是陰間歲月如何折算？美娘在襁褓時夭折，
唐晅問亡妻：「地下豈受歲乎？」答案是幽界歲月與人間無別，而美娘亦已成
長為五、六歲的「兒童」。陽界與仙界和陰界相比，「時差」各異。仙境歲月要
比人間快速得多。《幽明錄》〈劉晨阮肇〉一篇，兩位主人公在仙界逗留半年，
回到人間已歷七世。（刊於《叢書集成初編》）至於陽界與陰間的歲月換算，從
〈唐晅〉中亡女美娘在陰間的成長「速度」，與人世相同，可見陰、陽二界基
本上沒有「時差」。 
除歲月問題外，〈唐晅〉一文亦揭示幽界中「單親」撫女的家庭結構。唐晅亡
妻對亡女，表現了自然的母愛：「美娘又少。囑付無人」。為了撫育美娘，唐妻甚
至請來已故的婢子羅敷，照應女兒。其實，從古代的喪葬文化中，亦能反映父母
與兒女以至族人的關係。新石器時期如半坡遺址墓地，兒童死後大多數不是葬於
氏族公共墓地，而是置於甕棺內，這就是所謂「甕棺葬」；可見未成年者是不能進
入氏族墓地的。（54）這種葬禮形式，在後世如漢、魏時則有所改變，變為夭折的兒
童能與亡親合葬。洛陽漢墓便有此習，《洛陽燒溝漢墓》載：墓三十六耳室內，放
著兩個小棺，以棺的長度而論，可能是死者與夭殤子女的祔葬。此外，魏晉時，
亦有把未成年子女與父母埋在一起的祔葬形式。洛陽晉墓出土孫世蘭女墓志載：
「新婦前產二子……皆年二歲不育……遂以祔于其母焉」。（55）兒童與父母合葬，
不僅旨在泉下再聚，亦表示了「方便」照顧幼兒的用意。〈唐晅〉中唐妻與亡女可
能也是以祔葬的形式舉殯，或兩墓相鄰「方便」照應也說不定。唐妻以單親的情
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況，猶對美娘在泉下悉心照料，便表現了對亡女的關愛；母親對兒女的愛護及撫
育，甚至能延伸至他界。此外，美娘能在幽界中「受歲」，繼續成長，亦展示陰界
與陽世在時間推展上並沒有「時差」。 
（三）入冥與冥居 
〈唐晅〉一篇，亡婦攜女自他界到臨人世；〈李行修〉一文，則是篇入冥
小說—由主人公身入他界，親眼目睹冥間，直接讓讀者得睹幽界的居室。主人
公的入冥過程相當複雜，可見幽冥亦不是凡人輕易能抵達的他界。李行修要通
過王老、九子母及妙子三位的襄助，才能進入冥界。王老是近似巫師的人物：
「善錄命書」。得王老的指點，李行修才懂得呼求「九娘子」，借出使女妙子，
引見亡妻。文中所提襄助主人公的神靈九娘子，查即神女女岐，亦即九子母。
《楚辭》〈天問〉：「女岐無合，夫焉取九子？」王逸（約八九～一五八）注：「女
岐，神女，無夫而生九子也。」這位沒有丈夫但有九位兒子的九子母，據《玄
中記》〈女雀〉之載，乃天帝少女，是位女鳥型神女，又即姑獲鳥：「衣毛為飛
鳥，脫毛為女人」，這位穿上毛衣而能化鳥的「毛衣女」式的神女，「無子，喜
取人子養為子」。（56）九子母取別人之子來撫育之習，便解答了《楚辭》〈天問〉
中九子母無夫為何有九子的疑問。（57）〈李行修〉得九子母這位神女，借出使女妙
子，才能進入幽界。 
妙子這位入冥的直接引導者，就是施展飛翔仙術，將主人公送往幽冥：仙
女跨在竹枝上迅速飛行「迅疾如馬」，李行修亦踦竹，與妙子並馳，翱翔抵達
幽冥。飛翔就是仙女的本領及仙術之一。《異聞集》〈沈警〉中，主人公得仙女
之助，坐飛車抵仙界。（見《太平廣記》卷三二六）《子不語》卷六〈白虹精〉
一文，主人公足踏仙女所贈布匹，亦能飛昇。（58）李行修得妙子施展飛翔仙術，
便身臨幽界。 
由李行修幾經求助、幾經轉折，才能抵達幽界，可見幽界與陽界的距離；凡
人如欲入冥，也非容易之事。〈李行修〉一文中的幽冥，與陽世的建築十分相近：
位於一座大城市中，「城闕壯麗」。可以稱得上是富泰、舒適的冥府。李行修妻就
居住在「大宮」之內，宮中房間眾多，其妻佔住其一，甚至還如陽世一般，由亡
婢侍候，生活素質不比陽間為低。除〈李行修〉一文外，《聊齋誌異》中的幽冥，
唐代人鬼婚戀中的死亡反思─招魂、交感和幽界三類小說 
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亦仿如人世，〈伍秋月〉一文中，幽界便如陽間一樣，有城郭、市集，以及囚禁
犯人的監獄。（三會本卷五）作者將幽界描寫為與人世一般，便可以減輕人類對
死亡的震驚及恐懼。畢竟，死後入住一個如陽間一般「熟悉」的地方，心理上便
沒那麼焦慮及畏怕了。 
唐代人鬼婚戀小說中的幽冥，與民間信仰中的幽都、泰山、華山和地獄不同；
既沒有死後審訊，也缺乏地獄拷問。這可能與小說的側重點不在因果報應，而在
悼亡、補償死別創痛或性幻想等主題有關，因而缺少了地獄幽界的可怖色彩。唐
代人鬼婚戀中，所呈現的幽界，一切仿似陽間，同樣是注重宗族、倫理，也沒有
時間上的差距；居所、管治各方面，也是人世的仿造。 
三、心理上的安慰 
〈唐儉〉、〈唐晅〉和〈李行修〉三篇都涉及冥界的描寫。無論寫歸葬祖墳、亡女在
泉下的成長，抑或是入冥尋妻，都能為主人公帶來心理上的安慰。〈唐儉〉一篇，薛良
妻客死異鄉，加上家境貧寒，身亡後亦過著清苦的生活。她的居室只是個「小室」，陋
室中甚至「無廚灶」，只靠「側近求食」──行乞度日。唐代墓地大小有一定限制：門
戶高低，葬地亦有差別。公侯墓地大小為一百方步，墳高二十尺，庶人墓為二十方步，
墳高七尺（59）；貧賤者的墳地則更為簡陋，薛良妻的「小室」就是陋墳的反映，「側近求
食」，更見其作為異域魂的孤苦──乏人拜祭。薛良妻未能饗祭，一來因為薛良家貧，
供奉的祭品不多，更重要的原因是客死洛城，未能入葬祖墳，缺少家族祭祀，因而形成
雪上加霜──乞食的苦況。薛良妻在幽冥苦候了五年，待薛良身故，才能與夫一同歸葬
祖墳，與家族團圓，並饗族祭。這種泉下重聚的寄託，便替在生者帶來希望，從而減輕
死亡的滅絕及孤獨感。 
〈唐儉〉強調泉下重聚，〈唐晅〉則突出了泉下女的「成長」；透過早夭兒美娘的「受
歲」──在冥界的生長，撫慰了唐晅喪女之痛。主人公在幾年間先後喪女、喪妻；喪妻
時甚至未能趕及見妻子最後一面。亡妻携夭折女兒美娘回陽一聚天倫，便可在一定程度
上，安撫了主人公因死別而產生的強烈遺憾。 
至於〈李行修〉一文，主人公幾經波折，苦求入冥，與鬼妻相會，其實亦解開了主
人公悼亡妻及續弦的雙重心結。李行修的第一重心結為對亡妻的懷念，第二重心結則為
丈人欲以小女妻行修，為其續娶。對亡妻之情，卻又影響著行修不忍再娶的念頭。縱使
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李行修及老奴早有夢兆主人公將再娶亡妻之妹──王家小娘子，行修仍未敢越雷池。直
至主人公入冥會妻，妻以小妹見託，囑其續弦：「但得納小妹鞠養。即于某之道盡矣」，
才為行修解開心結。主人公在入冥之旅後，便恢復舊有的生活秩序，並續娶妻之幼妹；
放下感情的重擔。〈唐儉〉、〈唐晅〉和〈李行修〉三篇，透過對幽冥的描寫，寄託了死
後重聚的冀盼，撫平了喪女、喪妻之痛，讓在生者心靈上獲得安慰，猶如「精神治療」
般──醫治悼亡者因死別而產生的種種心理「創傷」。 
 
伍、結論 
 
唐代人鬼婚戀小說，表現了時人對死亡的反思。招魂、人鬼交感和幽界三類篇章間
的相互關係如下： 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
鬼靈的觀念是在靈魂不滅的基礎上產生的。人死化鬼，以另類方式「存在」於他界，較
諸人死如煙滅般的滅絕，較令人感到安慰。招魂和幽界類人鬼婚戀小說，往往能撫慰飽
受死別創痛的在生者。〈許至雍〉和〈韋氏子〉中，主人公透過巫師招來亡妻與亡妓之
芳魂，便能撫慰許至雍和韋氏子受死別創傷之痛。至於有關幽冥他界之篇；作用亦在於
安慰失去至親者的心靈。〈唐儉〉一文，薛良妻死後堅忍苦候，終於歸葬先塋在望，得
入夫家宗族之祖墳，與丈夫和族人共聚泉下。這種他界共聚的宗族觀念，乃是對死亡的
一種較為美好的寄託。至於〈唐晅〉一篇，唐晅之亡女，竟能在幽界中「成長」，便替
悼念早夭亡女的主人公，帶來莫大的安慰。 
靈魂不滅 
 幽界 
對陽世的制衡 
死亡的反思 
招魂 人鬼交感 
撫慰/補償 
唐代人鬼婚戀中的死亡反思─招魂、交感和幽界三類小說 
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招魂與幽界類小說，為在世者帶來撫慰；人鬼交感類篇章，則著眼於他界對陽世的
感應和制衡。〈李佐文〉中王婦因亡夫之悲，遽然改變再醮的決定，可見幽魂亦會透過
種種途徑，對在生者的行為作出約制。招魂、幽界和人鬼交感類小說，都反映了時人對
死亡的反思。幽界乃人世的仿作，它的存在使在生者心理上獲得撫慰，行為上或多或少
則受到他界的制衡。 
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註釋： 
 
(1) 中國人對魂和魄的觀念，可參考許慎（1981：435）；楊伯峻編（1981：1292）；鄭玄
注（1971：93）；《淮南子》〈說山〉高誘注：「魂，人陽神也。魄，人陰神也。」見
何寧（1998：1101）。民間有所謂魄作為軀體而無動靜，魂則可離去，見靳鳳林（1999：
175）；鄭曉江（2000：2）。人類幻見鬼怪、妖怪之因，往往是由於恐怖不安、緊張
的心理、生病及危險、恐怖的環境所引致，見小松和彥（1994：31）。人之見鬼亦為
心妖之一類，乃由幻想所引致。物怪、心妖之論，見井上圓了（1931：9～18）。 
(2) 化鬼、轉生被視為人類的另一種存在或轉化，便可安慰人心。參考董艷嬌（2003：
13）；靳風林（1995：125）。唐代人鬼婚戀中，女鬼的鬼性趨淡；並反映出男性的性
幻想，見洪鷺梅（2000：92）。 
(3) 女娃、草、夸父、女媧之腸四則神話，見袁珂譯注（1995：81，142，214，295）。
本文《山海經》引文皆據此版本。此外，以神話的變形，來否定死亡，以及探討生
命不可毀滅的意識，見樂蘅軍（1974：31～32）；蒲忠成（1995：53）；萬建中（1996：
105）；胡吉省（2000：62）。 
(4) 愛德華‧泰勒（1992：404～483）；E. B. Taylor（1873：417～502）。  
(5) 靈魂不死的觀念，見蔡富蓮（2003：50）；魏義霞（1998：17～18）；李傳忠（2000：
55～57）。 
(6) 〈許至雍〉和〈韋氏子〉，見李昉等編（1986：2258～2260，2780～2786）。本文《太
平廣記》引文皆採用此版本。《闕史》作者對當時的社會新聞很感興趣，偏重於紀
實，書中偶爾有些具故事性的篇章。見中國古代小說百科全書編輯委員會編（1993：
415～416）。 
(7) 張紫晨（1991：142～144）。 
(8) 蒲松齡（1986：234～235）。本篇《聊齋誌異》引文，皆採此版本。 
(9) 袁枚（1986：190）。本篇《續子不語》引文皆採此版本。有關妖術、仙術之討論，
見吳興勇、成麗（2000：36）。 
(10) 魏收（1974：1023）。 
(11) 從〈招魂〉一篇，可見楚地的招魂風俗。朱熹（1979：133～145）。〈招魂〉反映楚
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地巫覡的招魂儀式，程序較中原復禮的招魂儀式為複雜。有關討論，見蔣南華
（1998：85～86）；朱松林（2002：64～65）；李倩（2001：44～45）；張慶利（1994：
8～11）。招魂之例見魏肅宗孝明帝招皇太后魂。魏收（1974），卷一百八之四，〈禮
志〉四，頁 2807～2808；漢光武帝招姐元新野節義長公主魂與夫鄧晨合葬。見范曄
（1973），卷十五〈鄧晨傳〉，頁 582～584。唐代墓志銘中，亦載招魂歸葬、合葬之
例，見周紹良編（1992），貞元○一七，頁 1849。此外，張籍，〈征婦怨〉一詩，也
有關於家人為死難軍人招魂「家家城下招魂葬」的場面，見張籍（1965），卷一，
頁 2。 
(12) 絕地天通之載，見袁珂譯注（1995），卷十六，〈大荒西經〉，頁 299；屈萬里註釋（1971），
〈呂刑〉，頁 177；左丘明（1982），卷十八，〈楚語〉下，頁 559～560。 
(13) 十巫之載，見袁珂譯注（1995：298）。巫咸之載，見屈萬里註譯（1971：145）。 
(14) 巫賢之載，見屈萬里註譯（1971：145）；司馬遷（1973：101）。周代官職中的宗、
史、祝等，都與神事有關，見《禮記》〈曲禮〉：「天子建天官。先六大。曰。大宰。
大宗。大史。大祝。大士。大卜。典司六典。」，見鄭玄注（1971：14）。巫師地位
由尊貴而趨衰落的討論，見賴亞生（1993：202～213）；胡新生（1998：9～14）。 
(15) 薩滿（shaman，源自北亞西伯利亞地區）意指有能力進入入神狀態之人；具有這種
能力的人通稱為巫。有關薩滿的討論，見任繼愈編（1958：928）；謝路軍編（1999：
451）；董曉萍（1995：83）。 
(16) 葬禮中的招魂幡，用以招魂。西漢時將旌覆在棺蓋上，唐代將幡掛在墓室頂和墓壁，
明清以來，則將旌幡插掛在墳堆上，見楊淑秀（1994：40～41）。 
(17) 復禮乃古代葬禮的儀式之一，除復禮外，古之葬禮尚包括沐浴、飯含、小殮、大殮
等儀式，見靳鳳林（1999：214～215）。仫佬族亦有透過巫師，招回亡妻或逝去情人
之魂的風俗，見徐華龍（1991：148～149）。 
(18) 萬晴川（2003：221）。復禮的儀式包括更服、荷衣、設階、升屋、呼號揮衣、投衣、
降屋、衣尸等項，見李如森（2003：1～2）；金式武（1998：38～40）。 
(19) 復禮中「呼號揮衣」的程序，見鄭玄注（1964：160，185）。復禮作為招魂之載，亦
見鄭玄注（1971），卷七，〈禮運〉第九，頁 78。《通幽錄》〈盧仲海〉一則，盧仲海
之叔纉暴斃，盧仲海「忽思禮有招魂望反諸幽之旨」，於是「大呼纉名」，令叔死而
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復甦。（《太平廣記》卷三百三十八）盧仲海叫號亡者姓名，亦仿似復禮中三號亡人
名字以招魂之程序。 
(20) 弗雷澤（1998：21，57，66～67）；J. G. Frazer（1971：14～63，有關接觸巫術，以及
以衣服施術之討論，見高國藩（1999：57）；宋兆麟（1999：9）；蔡富蓮（2003：47）。 
(21) 李少翁施燃燭佈帷招魂術，為漢武帝招李夫人，見於小說及歷史。事見干寶（1985：
25）。本文《搜神記》引文皆依此版本。此外，史書中亦載漢武帝與夫人事或招夫
人魂之事，見班固（1975），卷九十七上，外戚傳第六十七上，〈李夫人〉傳，頁 3951。
司馬遷（1973），卷二十八，〈封禪書〉第六，頁 1387～1388；卷十二，〈孝武本紀〉
第十二，頁 458。《史記》〈封禪書〉和〈孝武本紀〉作「王夫人」。除李少翁為武帝
招李夫人外，小說中亦有董仲君為武帝招李夫人魂之載。董仲君以潛英之石，刻李
夫人之形，以模擬巫術的手法招魂。（事出《王子年拾遺記》，見《太平廣記》卷七
十一）除漢武帝外，唐玄宗亦有招楊貴妃魂。《仙傳拾遺》〈楊通幽〉載楊通幽為玄
宗招楊貴妃之魂，唯並不成功。術士只帶回貴妃已為上元女仙太真之訊息（《太平
廣記》卷二十）。 
(22) 宋孝武帝為殷淑儀招魂，見李延壽（1975：323～324）。燃燭置帷招魂法，亡魂不能
開口說話，現形時間很短，且嚴禁生者接觸亡靈。凡此種種往往是騙人金錢的技倆。
見萬晴川（2003：221～222）。《續子不語》，卷十，〈妖術二則〉第二則，便揭穿了
招魂術的虛假。此則述道士為人招致天女交合。所謂天女乃與道士「合作」的妓女，
由道士「縛于懷」運至，將曉，「仍束而去」。 
(23) 「巫」字的解釋，見許慎（1981），五篇上，頁 201。常任俠之評，見常任俠（1984：
85）。此外，葛洪在《抱朴子》〈仙藥〉和〈登涉〉兩篇，都有討論禹步。〈登涉〉
篇更描述禹步如何與奇門遁甲術配合，並詳列禹步的整套步法。見葛洪著、顧久譯
注（1995），卷十一，〈仙藥〉，頁 267；卷十七，〈登涉〉，頁 432。「步罡北斗」之論，
見萬晴川（2003：22）。戰國以降，巫師地位下降，大批跛者加入巫師行列，成為跛
巫。跛腳步法逐漸成為巫師施術時的「正宗」步法，並附會為「禹步」──由禹所
創，見胡新生（1996：75）。 
(24) 巫舞以娛神，見王國維（1996：1）。「儺」中方相之載，見鄭玄注（1990：474）。「儺」
舞隊之載，見范曄（1973），志第五，〈禮儀志〉中，頁 3127～3128。有關「方相舞」、
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「十二獸舞」及「儺」之討論，見薛若鄰（1990：97）；詹慕陶（1990：104）；艾築
生（1990：132）；王兆乾（1990：113）。至於「雩」之討論，可參考張琪亞（2003：
27）。成湯桑林祈雨，見蕭統編、李善注（1971：203）。 
(25) 禹步與巫舞之討論，見萬晴川（2003：21～23）。有關巫舞手勢傳情達意的作用、神
力魔法之功能，參考周冰、曾嵐（1984：129～141）。 
(26) 朱光潛（1997：51）。 
(27) 江軼林故事，見袁枚（1985：209～210）。本篇《子不語》引文採用此版本。藝術乃
從幻想中，補償心理上的缺失，見趙延花（2000：19～21）。人鬼戀故事中，亦有不
少心理補償之作。《玄怪錄》〈竇玉〉一文，孤苦的竇玉，遇鬼表親得以成婚，並獲
贈絹百匹，以補償貧苦之缺陷。（《太平廣記》卷三百四十三）。《瀟湘錄》〈鄭紹〉
一篇，主人公喪妻而遇鬼女求親，以補償喪妻之痛。（《太平廣記》卷三百四十五）。
此外，〈秀姑〉一文，孤苦失金，貧而難娶的田疄，在鬼界卻逢源於秀姑和婢秋羅
之間，並獲厚利以成家；完全補償了「少失怙恃」的遺憾，見和邦額（1996），卷
四，頁 219～225。 
(28) 「感應」之解釋，見許慎（1981：502，513）；郭慶藩輯（1961：1027）；何寧（1998：
172）。有關感應之討論，見胡化凱（1997：50～59）。 
(29) 天人感應之例，見范曄（1973：117）；司馬遷（1973：1344）；班固（1975），卷二
十六，〈天文志〉第六，頁 1300～1301。有關天人感應、君權神授等討論，見李生
龍（2001：112～116）；于振波（1994：69～75）。 
(30) 中國人重視孝道，見國立編譯館編（1987：123）。《爾雅郭注義疏》卷一載：「善父
母為孝」。見郝懿行（1992：249）。曾子便是大孝之例：執親之喪，「水漿不入於口
者七日。」曾子言行，見鄭玄注（1971），卷二，〈檀弓〉上第三，頁 22。孝能感神
之討論，見朱廸光（1999：55）。 
(31) 感應之論，參考沈銘賢（1997：57～60）。〈廬江馮媼〉為李公佐撰，叙寫婦女的可
憐境況，凄慘動人。至於《集異記》則為薛用弱所撰，多述近代或當代名人碩士之
逸事遺聞，見《中國古代小說百科全書》，頁 199，319。 
(32) 馮夢龍編（1991：376～381）。關係越密切，越容易引發妒意。婚妒就是最常產生的
嫉妒。房玄齡妻，便寧妒而死，情願喝下唐太宗所賜的「鴆」酒，也不願允許丈夫
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納妾，見劉餗（1986），〈房玄齡夫人〉，頁 80。妒亦為七出之一，「為其亂家也」。
見王聘珍（1992），卷十三，〈本命〉第八十，頁 255。此外，妒又與「毒」和「悍」
緊扣：潘金蓮養貓兒嚇死李瓶兒一歲多的孩子官哥兒，便是「毒妒」。見笑笑生
（1998），第五十九回，頁 792～797。柳月娥杖責陳季常，罰夫跪池、頂燈，則為
「悍妒」，見汪廷訥。《獅吼記》，收錄於毛晉編（1958）。《六十種曲》，第十一齣，
〈諌柳〉，頁 34～35；第十六齣，〈頂燈〉，頁 52。妒被視為病態，《山海經》中，
便出現幾種「療妒」食品，包括「黃鳥」、「類」獸和「栯木」，見袁珂譯注（1995），
卷一，〈南山經〉，頁 2；卷三，〈北山經〉，頁 81；卷五，〈中山經〉，頁 144。有關
妒婦的討論，參考吳秀華、尹楚彬（2002：42～47）。有關妒之心理，參考 Peter Van 
Sommers（1988：80～94）；Helmut Schoeak（1988：1～45）。 
(33) 《錄異傳》為唐代志怪小說集，撰者不詳。記事既奇，兼富情趣。書中許多故事又
見於其他志怪小說。（見《中國古代小說百科全書》，頁 324）〈謝邈之〉一篇，便與
〈李佐文〉一文大同小異。 
(34) 唐代社會賦予婦女較自由的改嫁空間，但仍是篤守婚姻禮法的。見向淑雲（1991：
213～218）。 
(35) 周紹良編（1992），元和一三九，頁 2047；會昌○三五，頁 2236。有關唐代貴族與
平民婦女的貞節觀之不同，見毛陽光（2000：33～43）。 
(36) 〈李佐文〉出自《集異記》，薛用弱撰。薛用弱於長慶中（821～824）出為光州刺史，
大和（827～836）出守弋陽，時稱良吏。有關《集異記》的討論，見歐陽健（1997：
207～210）。唐代稅制：唐初行租庸調制，唐代宗宰相楊炎時，則施兩稅法。見王仲
犖（1997：249～250，302～303，318～320）。兩稅法施行以來，由於重稅交壓，橫
徵暴歛，民不聊生，社會經濟亦每況愈下，而中唐政治也一蹶不振，見劉伯驥（1954：
59～60）。 
(37) 班昭。《女誡》，收錄於《諸子集成補編》二（1997：2～442。）雙重的貞節標準：
傳統中國法律對不忠的丈夫遠較對不忠的妻子為寬鬆，見 A. R. O. Hara（1955：259）。
歷代對婦人守節的要求，見葛仁考（2003：57）。 
(38) 除合蒲公主和郜國公主外，唐順宗女襄陽公主，亦有淫亂行為。襄陽公主下嫁張克
禮，「縱恣，常微行鄉里。有薛樞、薛渾、李元本皆得私侍。」合蒲公主、郜國公
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主及襄陽公主事，見歐陽修、宋祁（1975），卷八十三，列傳第八，〈諸帝公主〉傳，
頁 3648，3362，3666。有關唐代公主的婚姻問題，可參考冉萬里（2002：177～181）。 
(39) 朱熹（1962：5268）。 
(40) 反映守節觀念的唐詩，見孟郊（1995：110）；白居易（1988：240）。 
(41) 要求婦女守節及非血親不能強嫁寡婦之律，見鄭玄注（1971：88）；長孫無忌等（1993：
265）。 
(42) 方飛（1995）。〈女論語〉，收錄於《中國蒙學精選》，頁 25。南寧︰廣西民族出版社。 
(43) 烈女故事，見宋濂（1976：4484，4489）；陶宗儀（1980：362）。 
(44) 《通幽記》為陳劭所撰，陳劭生平不詳。書中穿插不少詩歌，如〈唐晅〉篇中的詩，
便清麗可誦。《續玄怪錄》作者李復言，是書乃牛僧孺《玄怪錄》之續書，原書已
佚。至於《續定命錄》，則為溫畬所撰。溫畬，元和十五年（820）為左拾遺。大和
九年（835）呂道生撰《定命錄》，本書續之。所記為科名官祿婚姻前定的故事，〈李
行修〉便屬此類。（見《中國古代小說百科全書》，頁 539，633，641～642）至於幽
都之載，見袁珂譯注（1995：335）。《淮南子集釋》，卷四〈墜形訓〉高誘注：「古之
幽都在雁門以北」。（頁 337）后土為幽都之統治者。王逸注《楚辭》〈招魂〉：「幽都，
地下后土所治也。」見朱熹集注（1979），卷七，〈招魂〉，頁 137。后土出於炎帝裔，
由共工所生。見袁珂譯注（1995），卷十八，〈海內經〉，頁 336。人死後魂與魄分離，
魂歸泰山幽府至發展為佛教地獄觀念之轉變。可參考 Ying-Shih Yu（1987: 363～
395）。 
(45) 泰山統治鬼靈之載，見范曄（1973：2731）；張華（1980），卷一，〈山水總論〉，頁
12。 
(46) 唐玄宗時，華山被封之載，見劉昫等（1975：904）。 
(47) 有關遊冥間之討論，見侯旭東（1999：252～253）。地獄圖像之刻繪，可使觀者觸目
驚心，收宣揚天堂地獄觀念的效果，見 Stephen F. Teiser（1988: 439，456，460）。 
(48) 除佛教所傳的地獄外，尚有酆都地獄之說。道教興起，酆都大帝取代了泰山；北陰
鬼獄取代蒿里。見葛兆光（1994：38）。南宋時期，南方道教將地獄十殿納入酆都縣
的附會傳說，形成了中國地獄十殿之信仰。民間亦發生酆都地獄在四川酆都縣的附
會傳說，見江玉祥（1996：32）。有關酆都鬼城的建築及統治，見鄧阿寧（1997：55
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～56）。不少人鬼婚戀的小說中，所呈現的幽界空間乃鬼靈的墳塋；這便是人死歸
墓觀念的反映。墳塋化宅，乃晚上暫時幻化的空間，至白天仍是要回復墓地的本來
「面貌」的。陋墓幻化小室；富墓則幻化大宅。〈附馬都尉〉中，秦閔王墓幻化「大
宅」。（《搜神記》卷十六）〈崔書生〉中，后周趙王女玉姨與甥合葬，墓室化為大宅。
（《太平廣記》卷三百三十九）《酉陽雜俎》〈崔羅什〉一文，大冢化為「朱門粉壁」
之巨宅。（《太平廣記》卷三百二十六）《宣室志》〈鄭德懋〉中，墳化「崇垣高門」、
「館宇甚盛」的大宅。（《太平廣記》卷三百三十四）。 
(49) 中野美代子之論，見中野美代子（1989：77～78）；中野美代子（1974：111～142）。
幽界乃人世的仿造，人世與幽界也非完全隔絕，鬼靈與人類甚至可以相安無事共
存。有關討論，見賈二強（2002：202）；張火慶（1980：71）；石育良（1995：108）；
沈毅（1994：73）。 
(50) 〈蔣濟兒〉，見鄭學弢校註（1988：10～11）。鬼界中亦有以強凌弱者：〈薛慰娘〉一
文，慰娘剛死之初，便為「群鬼所凌」。（《聊齋誌異》三會本卷十二）此外《耳食
錄》卷二〈秦少府〉一文中，鬼界中之雄鬼，欺壓弱鬼，甚至逼鬼為娼。見樂鈞（1996：
50～53）。 
(51) 段塔麗（2002：83）。 
(52) 靳鳳林（1999：227～229）。 
(53) 沈起鳳（1996：157～158）。此外，〈章阿端〉一文中，章阿端對戚生有情有義，最
終亦獲「以生人禮葬于祖墓之側」。（《聊齋誌異》三會本卷五）至於唐人之喪葬禮
俗，唐人營葬甚奢，王公百官，競為厚葬，風俗流行，下兼士庶。送葬有明器，又
有墓田，見劉伯驥（1954：80～81）。此外，祭祖、拜祭祖先，乃中國人孝道的一種
表現，見張琪亞（2003：248～249）。 
(54) 半坡遺址的甕棺葬，甕底部穿有小孔，讓靈魂有通路出入。甕棺葬的討論，見盧昌
德（1996：49）；張捷夫（1995：4～5）；西安半坡博物館編（1988：74）。 
(55) 子女與父母的祔葬討論，見中國科學院考古研究所編（1959：33）；李如森（2003：
219～220）；河南省文化局文物工作隊第二隊（1957：175）。 
(56) 有關九子母女神的出身、特點，見朱熹集注（1979），卷三，〈天問〉，頁 53；郭璞。
《玄中記》，收錄於《續修四庫全書》，子部小說家類，頁 286。 
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(57) 九子母是毛衣女式的女神。毛衣女故事乃傳統天鵝處女（swan maiden tale）故事，
即君島久子所言的羽衣故事，見君島久子（1986：285～299）。亦即小南一郎所言的
女鳥型故事。見小南一郎（1993：10）。鍾敬文研究仙女變形，被凡人竊天衣並作為
人間婦的天鵝處女型故事，舉出《搜神記》卷十四〈毛衣女〉為這類故事的始祖。
此外，尚有句道興《搜神記》〈田昆侖〉一篇，亦屬天鵝處女型故事。〈田昆侖〉故
事，刊於潘重規編（1994：1230～1233）。鍾敬文對天處女型故事的研究，見鍾敬文
（1982：36～73）。汪玢玲亦有關於這類故事流佈及美學價值的討論，見汪玢玲
（1983：40～51）。 
(58) 女仙仙容、仙德、仙壽和仙術之特徵，見申載春（1997：9～10）。至於幽界的管轄，
亦仿似人世，人間由各級官員管治，幽界則由冥吏督管，他們亦有權向幽靈施罰。
〈唐晅〉中唐妻但言：「人死之後，魂魄異處，皆有所錄」。換言之，鬼魂全歸冥官
管轄。幽魂離冥回陽，需得冥官允准。唐妻與唐晅之會面，也要通過有司，才得暫
時返回人世。篇中的冥官亦非無情之人，陰吏就是被陽世情痴的唐晅所感動，才放
魂回陽，使唐妻能與夫一聚天倫。雖云鬼律不外人情，違法之鬼靈，卻需接受處分，
故唐晅妻與夫相聚一宵，天將明便被翁婆遣婢催令回冥「恐天明冥司督責」。可見
鬼靈是受到冥吏監管的。 
(59) 靳鳳林（1999：230～231）。 
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